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Resumen
Este artículo presenta los aspectos centrales de la hermenéutica 
feminista en el Islam, un esfuerzo intelectual de carácter revisionista 
que plantea una crítica al androcentrismo como principio hegemónico 
rector de la “Verdad” en la interpretación de los textos sagrados y a 
la colonialidad del discurso religioso sobre las mujeres como sujeto 
subalterno. A partir de principios cosmogónicos del Corán, la herme-
néutica feminista sirve de base a un activismo político que tiene por 
objetivos cambiar los relatos y las prácticas de discriminación contra 
las mujeres musulmanas por otras a favor de la igualdad, la justicia 
de género y los derechos humanos.
Palabras Claves: Feminismo, Islam, Hermenéutica, Teología Feminista, 
Mujer musulmana
HeRmeneutic naRRatives and Feminist activism in islam: 
FoR a muslin woman tHeology as a Political subject
  
abstRact
This article presents the main aspects of feminist hermeneutics in 
Islam, an intellectual effort that pose a revision and a critique to 
the hegemonic androcentrism currently guiding principle of “Truth” 
in the interpretation of sacred texts and the coloniality of religious 
discourse on women as othering. From cosmological principles of 
the Koran, feminist hermeneutics underlies a political activism that 
aims to change the discourses and practices of discrimination against 
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Muslim women by others in favor of equality, gender justice and 
human rights.
Keywords: Feminism, Islam, Hermeneutics, Feminist Theology, Mus-
lim Woman
Relatos HeRmenéuticos e ativismo Feminista no islam: 




Este artigo apresenta os principais aspectos da hermenêutica femi-
nista no Islã, um esforço intelectual revisionista que representa uma 
crítica ao androcentrismo hegemônico como princípio da “Verdade” 
na interpretação dos textos sagrados e da colonialidade do discurso 
religioso em mulheres subalternas. A partir de princípios cosmológi-
cos do Corão, a hermenêutica feminista subjaz um ativismo político 
que bgusca mudar os discursos e práticas de discriminação contra 
as mulheres muçulmanas por outros em favor da igualdade, a justiça 
de gênero e os direitos humanos.
Palavras chave: Feminismo, Islamismo, Hermenêutica, Teologia Fe-
minista, Mulher muçulmana.
la mujeR en la Religión es un Relato
En las narrativas androcéntricas de las tradiciones religiosas se 
encuentra la raíz de mucha violencia contra las mujeres. Esto no es 
ninguna novedad, por cuanto el mismo diagnóstico lo ha planteado ya 
el teólogo José Luis Tamayo cuando dice que si bien las mujeres son 
la presencia mayoritaria de las comunidades religiosas y las más invo-
lucradas en la transmisión y práctica de las tradiciones, “son las más 
grandes perdedoras”, por toda la exclusión y violencia que se ejerce 
contra ellas en nombre de la religión. (Juan José TAMAYO, 2011,p. 138).
La influencia de la religión en las vidas de las mujeres, va más allá 
de los ámbitos religiosos. Desde la teología emanan los discursos de 
género que impactan la vida de las mujeres como sujetas políticas. Riffat 
Hassan sostiene que “en todas las causas más evidentes (sociológicas, 
históricas, económicas) del débil estatus de las mujeres, existe una causa 
que tiene sus raíces teológicas” (Riffat HASSAN, 1989, p.10). 
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Estas raíces teológicas son discursivas. Al decir discursos, me re-
fiero a que la mujer en la religión es un relato: Lo se dice de las mujeres 
desde las religiones, así como desde las ciencias sociales y exactas, las 
instituciones y los medios de comunicación, son relatos, narraciones 
que son producto de la interacción de mecanismos de poder, autoridad 
de enunciación y acumulación histórica mediante acciones performa-
tivas; si el género es un discurso con significado cultural, entonces lo 
femenino y la categoría “mujer” en lo religioso también lo son. Las nar-
raciones de las tradiciones monoteístas sobre la creación de la mujer, 
que juegan un papel fundamental en el establecimiento de actitudes y 
representaciones sobre las mujeres en sus respectivas sociedades, no 
son dogmas, sino historia.
teología de la mujer y teología Feminista
La reflexión sobre el papel de la mujer en el Islam no es nueva. 
Me atrevo a decir que desde los comienzos ha existido una “Teología 
de la Mujer”, es decir, “una antropología teológica donde ella es el 
objeto específico” (Alice DERMIENCE, 2000, p.492). El mismo Corán da 
pie a esto al dedicar un capítulo específico a las mujeres y nombrarnos 
en diferentes versos o aleyas a lo largo de su recitación. La tradición, 
por su parte, registra múltiples Hadices (dichos y vivencias del Profeta 
Muhammad) sobre las mujeres y ya en tiempos modernos, existe una 
prolífica literatura sobre nuestra posición y rol en el Islam. 
En virtud de ella, en la versión más tradicional las mujeres hemos 
sido representadas como vírgenes devotas, santas mártires o putas más 
o menos redimidas. A partir del siglo XX aparece el discurso que Celia 
Amorós llama el de la “compañera ilustrada” o la Mujer Nueva cuya 
propuesta se dirige a “hacer de las mujeres buenas madres cívicas y 
competentes científicas en los cometidos de la crianza y la educación de 
buenos ciudadanos, así como compañeras adecuadas de unos maridos 
cultos y amistosos” (2009, p.193).
El discurso de la compañera ilustrada será usado por los predicado-
res e intelectuales del Islam. Durante la Revolución Islámica, el Ayatollah 
Khomeini se refería a las mujeres como “el pilar de la nación” sobre el 
cual se iba a edificar la república. Por su parte, Alí Shariati, considerado 
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un ideólogo de la Teología de la Liberación Islámica en Irán, se ciñe de 
todos modos a esta narrativa, cuando llama a las mujeres a emular el 
ejemplo de Fátima, la hija del Profeta Muhammad:
Ella estaba a su lado en todas partes como una mujer comprometi-
da con la sociedad, una mujer que, desde las primeras etapas de su 
vida, nunca dejó su padre y luchó junto a él y luchó con él. Ella era 
la mujer que luchó contra la tiranía en el frente externo y que luchó 
contra la desviación, la usurpación y la opresión en el frente interno 
(…) Esto es lo que es ser una mujer musulmana en la época actual1.
Las características de la Nueva Mujer también fueron descritas por 
el egipcio Qasim Amin
Qué mejor situación existe para un hombre que vivir con una com-
pañera que le acompaña dìa y noche, en el hogar y fuera, en la en-
fermedad y la salud, en lo bueno y en lo malo, una compañera que 
es inteligente, culta y está al tanto de los retos de la vida?  2
Si bien esta teología reconoce la contribución potencial de la mujer 
en el espacio público, no deja de ser paternalista ni de definir a las mu-
jeres dentro de la categoría subalterna; nos dice cómo ser la creyente 
ideal, lo que podemos esperar o no de la vida espiritual e insiste, de 
todas maneras, en nuestra vocación propia de esposa y de madre. Como 
otras teologías de la mujer en las religiones monoteístas, es restrictiva 
y disciplinaria ya que al imponer “una identidad deducida de papeles 
tradicionales, sin prestar atención a nuestras aportaciones en otros ám-
bitos y sin considerar la situación concreta de las mujeres en el mundo” 
(Alice DERMIENCE, 2000,p. 493) deviene en una “Biopolítica de la Fe” 
que sostiene discursos y prácticas de control externo sobre el cuerpo, 
la identidad y las representaciones de las mujeres y lo femenino.
El relato de la teología de la mujer, que ensalza la presencia y con-
tribución femenina en tanto se ciñe a las expectativas patriarcales, ha
1  Shariati, Ali “Our Expectations of The Muslim Women” http://www.iranchamber.com/persona-
lities/ashariati/works/expectations_of_muslim_woman.php consultado el 24 de enero de 2015.
2  Amin, Qasim. La Mujer Nueva. Instituto de Estudios Islámicos, 2000. En: Amorós, Celia. Op.Cit. 
Pág 194.
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servido de base para la elaboración de un discurso anti-feminista en el 
Islam. Este discurso, que yo llamo “La idealización de la desigualdad” 
sostiene que el Corán elevó la posición de la mujer desde una terrible 
condición de objeto en la sociedad árabe pre-islámica, llamada también 
de la ignorancia o Jahiliyya, a un estado de total igualdad y reconoci-
miento de derechos.
Es cierto que el Corán supuso una revolución socio-política que 
rompe con los esquemas de las sociedades tribales árabes de la época 
con respecto al papel de la mujer en, al menos, tres aspectos: Primero, 
poner de manifiesto su igualdad sociológica a través de una cosmogonía 
que no pone el acento en el sexo o género: El mensaje coránico se dirige 
a la aiuha an-nas (la humanidad) y la mujer no está categorizada como 
la fuente de pecado original alguno. Segundo, nombrarla de un modo 
específico en los textos sagrados (Corán 33: 35; 16:97; 3:195) y tercero, 
establecer un códice de derechos cuya reivindicación en las sociedades 
occidentales se ha conseguido, mayoritariamente, en el siglo XX.
Para los defensores de la “idealización de la desigualdad”, como 
Abdullah Andalusi, Malik Benaisa, Aaidh ibn Abdullah al-Qarni o Abu 
Eesa Niamatullah, el feminismo no tiene lugar en el Islam; nada debe 
cambiarse, basta con la igualdad establecida en el Corán, ya que las 
únicas diferencias entre mujeres y hombres se derivan de la biología: 
Las mujeres pueden concebir, los hombres tienen mayor disposición a 
la fuerza física, pero esto no implica que unas estén por debajo de los 
otros porque, en virtud de la igualdad cosmogónica establecida por la 
revelación, las vidas de las mujeres y los hombre son iguales ante Allah.
Niamatullah, profesor del Instituto Al-Maghrib del Reino Unido, 
que se vio envuelto en una polémica en marzo de 2014 por bromear en 
Twitter con la violación disciplinaria y la violencia doméstica en el Día 
Internacional de la Mujer, ha declarado estar “totalmente convencido 
que las feministas son enemigas de la ortodoxia islámica y combatirlas 
es un acto que tiene recompensa”3
La “idealización de la desigualdad”, si bien basada en principios 
cosmogónicos compartidos por la hermenéutica feminista, como vere-
mos, representa una teología de la mujer desvinculada totalmente de la 
realidad, que no tiene una respuesta sólida ni coherente a la prevalencia 
3  Niamatullah: 10 de Marzo de 2014, en su página de Facebook
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de prácticas discriminatorias contra las musulmanas, que escapan a la 
naturaleza biológica de hombres y mujeres; como la prohibición de en-
trar o hablar en algunas mezquitas, la imposibilidad de ocupar cargos de 
liderazgo espiritual o administrativo, los espacios de culto segregados 
y los accesos diferenciados. Tampoco brinda soluciones concretas a 
algunos problemas reales que afectan a las mujeres musulmanas como 
la violencia relacional justificada con algunas interpretaciones del Corán, 
el racismo, los estereotipos y la carga sexista de sus propias narrativas.
Está claro que, por muchas buenas intenciones que existan, una 
teología de la mujer no es equivalente a una teología feminista. En la 
teología de la mujer en el Islam quienes han hablado, históricamente, 
han sido las voces del androcentrismo religioso en nuestro nombre, lo 
cual ha institucionalizado una reflexión descendente y unidireccional, 
centrada en lo instructivo, que no reconoce nuestra capacidad de elabo-
rar un discurso en igualdad de condiciones, como sujetas enunciativas
La teología feminista, por su parte, busca una enunciación política 
en lo religioso/espiritual. Parte de una crítica a la teología de la mujer, 
a sus sesgos patriarcales, sus estructuras de apoyo y autoridades enun-
ciativas; denuncia su influencia en las condiciones de discriminación que 
vivimos las mujeres en la religión y en nombre de la religión. Desde este 
punto de vista, la teología feminista es un cuestionamiento al LOGOS 
del TEO, esto es, desafía los fundamentos a través de los cuales se “co-
noce” a Dios y el concepto mismo de teología como saber escolástico 
reservado a estudiosos y académicos. La teología feminista es un relato 
acerca de las mujeres como sujetas políticas en la Fe.
De acuerdo a lo anterior, la teología feminista no es posible sin una 
hermenéutica de nuevos relatos. Esto es relevante porque “definir la 
religión es tener poder sobre ella” (Amina WADUD, 2007, p. 17) Para ello, 
la teología feminista presenta una opción metodológica que replantea la 
teología de manera total, con una temática propia de liberación desde 
las mujeres, ya no como objetos definidos de manera estática o como 
oprimidas a liberar, sino como personas con pleno derecho y agencia 
para apropiarse de los textos sagrados, desarrollar una hermenéutica de 
liberación y re-significar, o desmantelar, los discursos y representaciones 
a favor de una mayor justicia social de género. 
Mandrágora, v.21 n. 21, 2015, p. 19-45 25
la HeRmenéutica como naRRación
La hermenéutica tiene una función narrativa. Es la explicación de 
los relatos sagrados para que las personas de un determinado contexto, 
espacio y tiempo, puedan comprender los mensajes que, se creen, son 
divinos. De acuerdo a Jesús Vila 
El objetivo fundamental de la hermenéutica es proveer los medios 
para alcanzar la comprensión del objeto o escritura que es inter-
pretado, sorteando los obstáculos que surgen de la complejidad 
del lenguaje o de la distancia que separa al intérprete del objeto 
investigado (2006,  p.1). 
Dicho objetivo no tendría sentido si las interpretaciones no sirvieran 
a un contexto determinado. 
La hermenéutica, al ser un relato, no es atemporal ni carece de his-
toricidad; de hecho, lo que da autoridad a sus conclusiones es la relación 
entre quien interpreta, la interpretación y el contexto histórico para el 
cual fue realizada, ya que “nuestra comprensión (…) es contingente a la 
forma que lo leemos, el tipo de preguntas que nos hemos hecho sobre 
él y las voces que hemos preferido escuchar en respuesta a nuestras 
preguntas” (Asma BARLAS, 2002, p. 10). 
El fin de la hermenéutica es facilitar la comprensión y “puesta en 
práctica” de los textos sagrados; por ende, mientras más relación con 
el contexto, tendrá más validez. En una época en la cual el debate por 
los derechos de la mujer y la lucha por la justicia social de género es-
tán presentes en todas las sociedades, la hermenéutica de los textos 
sagrados debe dar cuenta de ello y permitir nuevos relatos; si su fin es 
dinamizar los libros revelados, a fin de que estos den respuestas a las 
contingencias y dilemas que enfrentan los y las creyentes en un espacio- 
tiempo, entonces el texto debe abrirse a nuevos sujetos enunciantes, a 
nuevas dimensiones de historicidad, adaptarse a la realidad y no al revés.
HeRmenéutica del coRán y antecedentes de libeRación 
Es posible encontrar antecedentes para una hermenéutica femi-
nista en el Islam en las perspectivas desarrolladas en el siglo XX por 
intelectuales como Mohammed Taha y Ali Asghar Engineer. Ambos 
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pensadores, cada uno por su lado, sin declararse feministas ni abogar 
específicamente por una hermenéutica de este tipo, planteaban la ne-
cesidad de desafiar las interpretaciones patriarcales del Corán debido a 
las grandes injusticias que se cometían en contra de las mujeres y otros 
grupos vulnerados en nombre de la religión.
Mohammed Taha fue un intelectual sudanés quien en su libro “El 
Segundo Mensaje del Islam” planteó una visión radical relativa a la in-
terpretación del Corán. Taha sostiene que el Islam tiene dos mensajes 
principales: El primero, es válido para todos los musulmanes de todas las 
épocas  y está formado por los versos revelados en La Meca. El segundo 
mensaje, es específico para la gente de Medina, lugar done el Profeta 
era un líder político y el jefe de Estado. Estos versículos del Corán le 
habrían sido revelados para guiarlo en su posición de gobernante y, si 
bien pueden servir de guía para la comunidad, no deben aplicarse de 
manera literal, ya que la época del profeta es única y no puede repetirse. 
Según este argumento, todos los versículos relacionados con las rela-
ciones de género y los asuntos que afectan a la mujer en particular son 
del periodo medinense. En consecuencia, no están totalmente cerrados 
y se pueden realizar nuevas interpretaciones y leyes.
Si bien la postura de Taha no fue popular en Sudán ni en el mundo 
islámico:
 es útil para las feministas, ya que proporciona los medios más fáciles 
y abarcables para la emancipación de la mujer en el islam. Las feminis-
tas musulmanas más radicales pueden formular leyes seculares que 
mantengan la igualdad de género, al mismo tiempo que conservan 
el principio islámico de la igualdad entre hombres y mujeres (Balghis 
BADRI, 2008, p. 102).
Engineer, por su parte, plantea que El Corán es un mensaje libera-
dor para la humanidad y cree que proporciona a las mujeres una carta 
de derechos de la que nunca disfrutaron, debido a que creyentes y 
dirigentes religiosos musulmanes, a lo largo de la historia, se desviaron 
de ese camino e hicieron alianzas con los opresores. Es necesario, por 
tanto, revertir la historia, recuperar los valores primigenios y vivirlos 
en la sociedad actual. Este diagnóstico se repite en el análisis de las 
estudiosas feministas.
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A lo largo de la Teología de Liberación planteada por Engineer 
encontramos una premisa recurrente: El Islam es revolución o no es 
Islam. Una revolución integral en todos los ámbitos de la vida humana: 
social, moral y espiritual. El autor enfoca su perspectiva de liberación 
en seis aspectos fundamentales: Justicia social, hermenéutica coránica, 
repensar la Sharia, pluralismo religioso, cultura de la paz y feminismo 
islámico. Afirma que el Corán insiste en la lucha contra la ignorancia y 
en la necesidad del conocimiento, que implica el desarrollo de la crea-
tividad y la imaginación.
HeRmenéutica Feminista en el islam
¿Por qué es relevante una hermenéutica feminista en el Islam? 
A pesar de que la presencia de las mujeres en la historia del Islam 
es abundante y significativa, la tradición islámica sigue siendo patriarcal, 
impidiendo su participación igualitaria en distintos ámbitos, incluyen-
do el del pensamiento religioso. Así, las fuentes en las que se basa la 
tradición islámica, principalmente el Corán, los Hadices (tradición), 
y el Fiqh (jurisprudencia), “sólo han sido interpretados por hombres 
musulmanes que se han atribuido indebidamente la tarea de definir el 
estatuto ontológico, teológico, sociológico y escatológico de las mujeres 
musulmanas” (Riffat HASSAN, 2002, p. 19).
Los esfuerzos por desarrollar una hermenéutica con metodología 
feminista y perspectiva descolonizadora dentro del Islam, comienzan 
entre fines de los años 80 y comienzos de los 90 cuando, en Malasia, 
el colectivo “Sisters in Islam”, formado por un grupo de mujeres mu-
sulmanas profesionales de las leyes y las ciencias sociales, se reúne 
para interpretar el Corán y parlamentar con el gobierno de la época, 
motivadas a buscar soluciones a los problemas de discriminación contra 
las mujeres en el nombre del Islam. 
Para ello, era necesario re-leer el texto sagrado y comprobar si 
apoyaba la opresión de las mujeres de manera incuestionable. A través 
de la experiencia de la Mufassirah (experta en Tafseer, o ciencia de la 
explicación del Corán), Amina Wadud, el grupo participa activamente 
en la creación de un modelo de hermenéutica que examina el contexto 
socio-histórico de la Revelación y la de determinados versículos. 
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La hermenéutica feminista del Corán es una propuesta crítica que 
tiene como propósitos romper con el androcentrismo como principio 
rector de la “Verdad” en la interpretación del texto y sistematizar una 
genealogía crítica de la colonialidad del discurso religioso patriarcal 
sobre las mujeres como categoría biopolítica y sujeto subalterno.
Como crítica al androcentrismo, nace con la intención de rescatar la 
opinión, los análisis y las experiencias de las mujeres musulmanas con el 
Islam que se encuentran escondidas bajo el patriarcado, reivindicando 
así - nos dice Riffat Hassan- el sentido original de la revelación:
el Islam intentó liberarlas, y el Corán, si está correctamente interpre-
tado es un documento muy humano: pero la intención del Corán fue 
desviada debido a la existencia de todas las tradiciones heredadas y 
por el hecho de que los musulmanes no saben reconocer ni siquiera 
lo que es islámico de lo que es pre-islámico (1989, p. 2).
Siguiendo a Asma Barlas, cuando hablamos de una hermenéutica 
crítica, algunas de las preguntas que nos ocupan son: ¿Es el Corán un 
texto misógino o una revelación emancipadora para las mujeres? ¿Cuál 
es la lectura correcta: La de opresión o la de liberación? ¿Describe el 
Corán a Dios como un Padre o una figura masculina? ¿Enseña que Dios es 
hombre o tiene una preferencia especial por los hombres o que ciertos 
atributos masculinos son divinos, superiores o sagrados? ¿Establece la 
autoridad religiosa por línea masculina? (2002, p. 20)
La misión central de la hermenéutica feminista es desarrollar una 
lectura de liberación o, dicho de otra forma, explicar las escrituras y la 
tradición con el fin de construir una narración a favor de la justicia social 
de género. Cuando nos preguntamos si el Corán admite dicha lectura 
de liberación, nos preguntamos si sus enseñanzas acerca de Dios, de la 
creación humana, la ontología, la sexualidad y las relaciones de pareja 
desafían la desigualdad sexual y el patriarcado; las enseñanzas del Corán: 
¿Nos permiten teorizar la justicia social, según lo requiera el contexto, 
de las mujeres y los hombres?
En su práctica descolonizadora, la hermenéutica feminista plantea 
el desarrollo de una genealogía de la colonialidad desde lo religioso, es 
decir, un análisis histórico de los paradigmas discursivos predominantes, 
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para contextualizarlos y des-construirlos en base a preguntas como: 
¿Qué factores influyen o influyeron en que ciertas lecturas o interpre-
taciones del Corán tengan criterio de verdad y otras no? ¿Cómo se llegó 
a establecer la autoridad de la tradición y sus interpretaciones? ¿Cómo 
influyó el Colonialismo europeo en la configuración del Islam mainstream 
que nos llega hasta hoy?
Esta hermenéutica no es ilusa; no niega que existe un patriarcado 
arraigado en lecturas del Corán que resultan en privilegios para los 
hombres y en prácticas que violan los derechos de las mujeres. No, no 
se trata de “defender” el sexismo en el Islam, sino de establecer que 
así como existen lecturas de opresión también pueden existir lecturas 
de liberación ya que el Corán, como todos los textos sagrados, se puede 
leer de varios modos, incluyendo los igualitarios.
Al respecto, el trabajo hermenéutico toma ciertas posiciones en 
la crítica del patriarcado en el Islam. Siendo el foco de su actividad la 
interpretación de los textos y, por lo tanto, el lenguaje, el método her-
menéutico establece algunos supuestos desde los cuales desenvuelve 
ejes de análisis narrativos, algunos de los cuales paso a mencionar de 
manera sucinta y no exhaustiva:
1.-La polisemia del Corán. El lenguaje del Corán es el árabe y este 
es un idioma polisémico, Esto quiere decir, que muchas palabras tienen 
más de un significado.
2.-La polisemia no es sólo lingüística: Hay un significado literal de 
la palabra en sí, otro contextual al texto, otro situacional al tiempo y 
espacio al que hace referencia y también están los significados discre-
cionales que una palabra puede tomar según la época. 
3.-El compromiso interpretativo de quien lee el Corán y de quien 
lo interpreta: Las circunstancias sociales, educacionales, psicológicas e 
históricas son claves para comprender porque algunas lecturas resultan 
en ciertas interpretaciones o no.
4.-Las traducciones NO son el Corán. El Corán, como palabra divina 
revelada por Allah al Profeta Muhammad, se ha manifestado en len-
gua árabe. Las traducciones, en el idioma que sean, no equivalen a la 
revelación. Al ser producto de la inteligencia humana, las traducciones 
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reflejan las habilidades, conocimiento, motivaciones y decisiones de 
los traductores.
5.-La “polisemia” de lo que es igualdad. No existe una definición 
universal de igualdad de género o justicia social de género, que opere 
de manera automática en todos los contextos. Sostener que el Corán 
es patriarcal por naturaleza en función de una sola idea de igualdad, 
considerada universal para todo tiempo y lugar, es un reduccionismo. 
6.-Regular los aspectos patriarcales de la sociedad en que una re-
velación es dada, no es igual a promoverlos. El Corán descendió como 
palabra de Dios en un lenguaje que la gente de la época pudiera com-
prender. Este punto, hace muy relevante la contextualización histórica 
de las aleyas, de las condiciones sociales en las cuales fueron reveladas 
y de quienes las leyeron y las leen actualmente.
7.-No existe un “Magisterio de la Iglesia” en el Islam. No hay nada 
parecido a un Vaticano que baje líneas sobre quienes pueden interpretar 
el Corán y cuáles interpretaciones son oficiales. Tampoco hay Curia ni 
sacerdocio; las y los musulmanes son libres de seguir al estudioso de 
su preferencia así como elegir que interpretaciones les parecen válidas 
de acuerdo a sus propias motivaciones.
La hermenéutica feminista en el Islam pretende ser una matriz con-
testataria que plantea un conflicto de sentidos en torno a la “verdad”, 
como algo fijado de modo exclusivo desde el androcentrismo, para 
dar paso al surgimiento de nuevos sujetos teológicos – las mujeres, en 
este caso, y habilitar “…un marco de reflexión más amplio, así como 
de instancias críticas de dichas particularidades y pluralizar aún más la 
emergencia de otros sujetos teológicos” (Nicolás PANOTTO, 2014, p. 5).
Fundamentos cosmogónicos 
La hermenéutica del Corán con perspectiva feminista propone una 
teología basada en el diagnóstico de la opresión y la insignificancia es-
tructural impuestas sobre las mujeres, derivadas del sexismo imperante 
en la estructura religiosa.
Para desafiar las lecturas de opresión del Corán que se han instala-
do como preponderantes, este método hermenéutico recoge una serie 
de principios éticos y cosmológicos presentes de manera transversal 
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en el Corán, válidos tanto para los hombres como para las mujeres, los 
cuales paso a nombrar y ejemplificar brevemente: 
tawheed o unidad. 
Un solo Dios y una sola humanidad creada en términos de igualdad, 
en oposición a la jerarquización de las criaturas en base a sus cualidades 
o atributos:
“Di: Dios es Uno. Dios es impenetrable. No ha engendrado ni ha sido 
engendrado Y  no hay nadie igual a Él.” (Sura 112)
“¡Oh humanos! Temed a vuestro Señor Quien os ha creado a partir 
de un solo ser.” (4:1)
Respecto a este punto, Asma Barlas (2002) enfatiza el rechazo 
del Corán a una idea de Dios-Padre. El Tawheed, la unidad de Allah, no 
sólo significa que hay un solo Dios para toda la humanidad; además, 
esta Divinidad no tiene equivalentes, no tiene compañeros, no puede 
ser asociado con ninguna característica humana como género o sexo, 
ni puede ser dividida en manifestaciones como el Padre, Hijo y Espíritu 
Santo (Asma BARLAS, 2002, p. 95- 96). En el Corán, Allah establece su 
naturaleza en varias aleyas, como:
“Vuestro Dios es un dios único. Pero los corazones de quienes no 
creen en la otra vida niegan y ellos son arrogantes.” (Corán, 16:22)
“Di: Allah es uno. Allah, eterno. No ha engendrado ni ha sido engen-
drado. No hay otro semejante a Allah” (Corán, Sura 112)
“Creed, pues, en Dios y sus Mensajeros y no digáis: “Tres” ¡Acabad 
con eso! Es mejor para vosotros. En verdad, Dios es uno…” (Corán 
,4: 171)
“El Mesías no tiene a menor ser un siervo de Dios…” (Corán, 4: 172)
“Los Judíos dicen: “Uzair es el hijo de Dios” y los cristianos dicen: “El 
Mesías es el hijo de Dios”. Eso es lo que dicen con sus bocas. Imitan 
lo que dijeron anteriormente los que no creían ¡Que Dios les maldiga 
por sus mentiras!”(Corán, 9: 30)
Allah no tiene sexo ni género. Cuando el Corán se refiere a Dios 
como Él, no significa que Dios es hombre, o como uno. Dios no puede 
ser explicado por semejanza o por comparación con otra entidad. La 
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representación de ÉL del Corán como un Dios que es ‘Él masculino o 
como Rey/Señor es el reflejo de lo que ciertas lecturas del Corán han 
considerado descriptivo de la Divinidad y no la manera en que Allah se 
define. Como las enseñanzas del Corán sugieren:
los seres humanos (por lo tanto nuestros idiomas) no pueden com-
prender, y mucho menos definir a Dios; por otra parte, el recurso de 
Dios para el lenguaje humano está destinado sólo para comunicarse 
con nosotros en palabras podemos entender, no para delimitar la 
realidad de Dios (Asma BARLAS, 2002, p. 105). 
Sin embargo, en vez de reconocer las limitaciones del lenguaje, 
la teología patriarcal musulmana confunde Divinidad con Realidad, 
ignorando que esto implica humanizar a Dios lo cual, de acuerdo a las 
enseñanzas islámicas, es un error por partida doble: Por un lado, porque 
el Islam reprueba el Shirk o idolatría que resulta de asociar a Dios con 
cualquier aspecto de su creación y, por otro, porque el antropomorfismo 
religioso define lo Divino en función de lo humano, dando una imagen 
glorificada de nosotros mismos que no contiene a Dios.
 adl o justicia
Allah es justo, procura un balance en la creación y dar a cada per-
sona lo suyo, equilibrio que el ser humano, con sus transgresiones, ego-
ísmo y codicia, se encarga de alterar. Allah no distingue entre hombres 
y mujeres en cuanto a deberes y recompensas; les considera iguales y 
les visibiliza por igual:
“Ese día (…) saldrán en grupos para ver sus obras: Y el que haya hecho 
el peso de una brizna de bien, lo verá; Y el que haya hecho el peso de 
una brizna de mal, lo verá.” (Corán, 99:6-8)
“Al creyente que obre rectamente, sea varón o mujer, le concedere-
mos una vida Buena y le multiplicaremos la recompensa de sus obras”. 
(Corán, 16:97)
“Dios les tiene reservado Su perdón y una gran recompensa a los musul-
manes y musulmanas, a los creyentes y las creyentes, a los piadosos y 
las piadosas, a los justos y las justas, a los pacientes y las pacientes, a los 
humildes y las humildes, a aquellos y aquellas que hacen caridades, a los 
ayunantes y las ayunantes, a los pudorosos y las pudorosas, y a aquellos 
y aquellas que recuerdan frecuentemente a Dios.” (Corán, 33:35)
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Esta justicia también implica que Allah ha entregado a cada persona 
poder y responsabilidad sobre sus acciones. El Corán otorga al ser hu-
mano todo el peso en el gobierno de su vida, no pone a nadie a cargo 
de la voluntad ni los asuntos de otra persona:
 
“…nadie habrá de cargar con la carga de otro, que no contará para 
la humanidad sino aquello por lo que cada uno se esfuerza…” (Co-
rán, 53: 38-39).
“Por tanto, quien elija seguir el camino recto lo sigue sólo en beneficio 
propio; y quien elija extraviarse, se extravía sólo en detrimento propio. 
Y yo no soy responsable de vuestra conducta”. (Corán, 10: 108)
Zulm o No Opresión
Según este principio, Allah no oprime ni aprueba la opresión ya que 
sus atributos más relevantes son el ser Misericordioso y Compasivo.
“Y cuando, quienes fueron opresores, vean el castigo, no se les atenuará 
ni se les hará esperar” (Corán, 14:85)
“…  Sed justos, porque de esta forma estaréis más cerca de ser piado-
sos…”  (Corán, 5:8)
taqwa o Piedad 
Es la conciencia de Dios que, según el Corán, es la única cualidad 
que distingue a unos seres de otros
“…Creen en Allah y en el Último Día. Ordenan lo que es bueno y 
prohíben lo malo y rivalizan entre ellos en las buenas obras. Y éstos 
están entre los justos. Y de sus buenas acciones no se les negará la 
debida recompensa; y Allah conoce bien a los que le temen.”(Corán, 
3: 115-116)
Khilafat o califato
La responsabilidad individual frente Allah y la creación. Las perso-
nas son Califas de Allah en la tierra, es decir, son sus representantes, 
vice-regentes y responsables por el devenir de la creación. Su misión es 
desarrollarse en plenitud a nivel espiritual e intelectual a fin de contribuir 
al mejoramiento de la misma.
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“Y he ahí que tu Sustentador dijo a los ángeles: Voy a poner en la 
tierra a alguien como su califa”. (Corán 2: 30)
“Allah ha prometido a quienes de vosotros han llegado a creer y 
hacen buenas obras que, sin duda, les hará califas en la tierra, tal 
como hizo califas a sus antecesores.” (Corán 24: 55)
“Lo que cada alma adquiera sólo podrá perjudicarle a ella misma y 
nadie cargará con la carga del otro. Luego habréis de volver a vuestro 
Sustentador que os hará ver aquello en lo que teníais diferencias. 
Pues, es Él quien os ha hecho califas”  (Corán 6: 165)
wilayat o colaboración mutua
El Corán dice que los hombres y las mujeres son protectores y 
colaboradores entre ellos, lo cual excluye algún tipo de jerarquización 
impuesta por origen divino:
“Los creyentes y las creyentes son aliados unos de otros, ordenan el 
bien y prohíben el mal, cumplen con la oración prescrita, pagan el Zakat 
y obedecen a Dios y a Su Mensajero. Dios tendrá misericordia de ellos; 
y Él es Dios, poderoso, Sabio”. (Corán, 9:71)
Shura o consenso
El Corán sostiene que los creyentes, hombres y mujeres son los 
que consultan entre sí para adoptar decisiones por consenso, lo que 
excluye la obediencia de la mujer al hombre.
“Y aquellos que respondieron (afirmativamente) a su Señor y realizan 
la oración y se consultan sobre sus asuntos.” (Corán, 3: 38)
“Y perdónalos, pide el perdón para ellos y consúltalos en el asunto” 
(Corán, 3: 159)
Ijtihad o esfuerzo intelectual
Es un término islámico que significa “razonamiento independiente” 
o “el máximo esfuerzo que una persona puede poner al realizar una 
actividad”. El Corán llama en muchas aleyas a los creyentes a meditar 
en sus palabras y se define a sí mismo como un libro para “las gentes 
que razonan”.
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“Tienen corazones con los cuales no razonan, ojos con los que no ven, 
oídos con los que no escuchan. Aquéllos son como las bestias y aún 
peor” (Corán, 7: 179)
El dogmatismo o resistencia a la reflexión se considera una transgre-
sión: “Dijeron: si hubiéramos escuchado y razonado, no hubiéramos 
sido entre los moradores del Infierno. Reconocieron así su pecado...” 
(Corán; 67: 10)
“Y os ha sometido lo que hay en los cielos y en la tierra, todo gracias a Él. 
Realmente en eso hay signos para la gente que reflexione.” (Corán, 45:13)
contRibuciones HeRmenéuticas
El trabajo de las estudiosas feministas del Corán ha dado lugar a 
un proceso de renovación de los relatos sobre aspectos fundamenta-
les del libro sagrado relativos al estatus de las mujeres musulmanas. 
Voy a mencionar, a modo de ejemplo, dos que destacan por su carga 
transformadora de los paradigmas canónicos sobre los géneros y sus 
relaciones en el Islam4
El primero tiene que ver con el relato de la creación, el cual no tiene 
nada que ver con el del Génesis. El Corán no dice nada sobre Eva y la 
costilla. En su análisis sobre la creación de la humanidad en el Corán, 
Amina Wadud  sostiene que Allah no crea a la mujer a partir de la costilla 
del varón, sino que crea a toda la humanidad, con iguales derechos y 
deberes, desde la misma esencia o nafs. El Corán describe al hombre y a 
la mujer como Zauj (compañero) de cada uno. En ninguno de los treinta 
pasajes o más que describen la creación de la humanidad, denominada 
en términos genéricos como An-nas, al-Insan y Bashar, existe alguna 
afirmación que pueda ser interpretada como que el hombre fue creado 
antes de la mujer o a la inversa. Si bien reconoce la diferencia biológica 
entre hombre y mujer, no le asigna o atribuye a esta roles ni jerarquías 
de género específicos. (AminaWADUD, 1992, p. 17-20)
Riffat Hassan agrega a esto los alcances de la palabra Adán o Adam 
que para la mayoría de la gente significa una persona, un “Hombre” o 
el primer hombre. Para Riffat Hassan, esto es un error ya que “Adam” 
es una palabra hebrea que ha sido inducida a la lengua árabe y es un 
nombre común que quiere decir “Humanidad”: 
4 3 El trabajo fundacional de la hermenéutica feminista en el Islam es el de Amina Wadud: “Quran 
and Women”, publicado en 1992.
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Adam quiere decir más concretamente “de la tierra” y viene de la 
palabra “adama”. Entonces, esta palabra tiene como significado la 
raza humana. Si analizamos los diferentes pasajes del Corán en los 
que aparece “Adam”, todo el sentido de la lectura cambia (2002, p.4).
El otro ejemplo es lo que sucede con la polémica aleya 4:34, que 
se lee de la siguiente forma:
“Los hombres tienen autoridad sobre las mujeres, en virtud de la pre-
ferencia que Allah ha dado a unos sobre otros y en virtud de lo que en 
ellas gastan de sus riquezas…”
La palabra que se traduce como autoridad es “Qawwamun”. Es una 
forma plural de una palabra que en general se traduce por “señor”, 
“maestro”, “dirigente”, “gobernador”, “director”. Una vez que se ha 
establecido que el hombre es el dirigente, es evidente que la mujer es 
la dirigida. Así has establecido una relación jerárquica. 
Para las estudiosas, la traducción más adecuada de “Qawwamun” 
no es autoridad, sino  “responsable del mantenimiento de la familia” 
y es un término que se refiere a cuestiones económicas y no morales. 
Esta aleya habla sobre la división del trabajo: Mientras que las mujeres 
tienen la responsabilidad de “llevar en su seno” a los hijos, y durante el 
período en el que cumplen con esta función, no tendrían la obligación 
de ser responsable por los gastos de familia, y por consiguiente, los 
hombres deberían jugar ese papel durante todo ese período. 
Yaratullah Monturiol (2009), por su parte, amplía la hermenéutica 
de “Qawwamun” y confirma la desviación interpretativa de “autoridad” 
a partir de la raíz de esta palabra en árabe confirmando, de paso, la 
polisemia de la lengua 5.
La autora dice que la palabra “Qawammun” viene del verbo qâma-
-yaqûmu, de la misma familia semántica que “qiyâma” (resurrección, al-
zamiento), “iqâma” (levantarse para la salât) “Qayyum” (el Subsistente), 
“istiqâma” (rectitud), “qaum” (pueblo, nación), “maqâm” (lugar), “mus-
taqîm (de Sirât al Mustaqîm: Sendero recto, vía ascendente)”. Y agrega: 
5  Para más casos de hermenéutica y re-interpretaciones del Corán, recomiendo el libro de Yara-
tullah Monturiol “Islam y Derechos Humanos”. http://www.islam.org.sv/islam%20y%20
derechos.pdf
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Parece que en esta aleya el Corán estuviera diciendo al hombre 
“Qum” (“¡Despierta!”); despierta a una situación, despierta a una 
actitud, a una acción. El carácter dinámico y coyuntural del que en un 
determinado momento está en situación de qâ’im (literal: “el que se 
pone en pie”), contrasta con cualquier clase de definición estática y 
definitiva como las de “preeminencia o superioridad” que reflejaban 
las traducciones castellanas del Corán. Ser qâ’im no es una situación 
de derecho, sino de hecho (Yaratullah MONTURIOL, 2009, p. 40).
Para la hermenéutica feminista, la autoridad del hombre por sobre 
la mujer no es un principio coránico, sino un producto jurídico derivado 
de una construcción interpretativa de los estudiosos musulmanes a lo 
largo de la historia.
Según Amina Wadud, la percepción que se tiene sobre las mujeres 
influye en la interpretación del Corán:
Ningún método de exégesis es totalmente objetivo. Cada intérprete 
hace algunas opciones subjetivas. Algunos detalles de sus interpre-
taciones reflejan la subjetividad del lector y no necesariamente la 
intención del texto (1992, p. 1).
Un ejemplo de lo afirmado por Amina Wadud son los diferentes 
matices interpretativos es el caso de la palabra árabe “daraba” en la 
aleya 4:34 que dice:
 “… En relación a aquéllas de las que tengáis prueba de su hostilidad, 
hacedlas entrar en razón (discutid con calma la cuestión), evitadlas 
(abandonad su intimidad), y haced daraba a ellas” (Corán 4:34)
La palabra “Daraba” ha sido traducida por diferentes exégetas 
como: Golpeadlas (Muhammad Asad), golpead su ego (Ibn Arabi), ha-
cedles el amor (Ahmed Ali), separaos de ellas (Hamid Abu Sulayman), 
y causarles una impresión (Yaratullah MONTURIOL, 2009). Otras acep-
ciones de Daraba en el Corán son: Viajar, irse: 3:156; 4:101; 38:44; 73:20; 
2:273, poner (ejemplos): 14:24,45; 16:75,76, 112; 18:32,45; 24:35; 30:28,58; 
36:78; 39:27,29; 43:17; 59:21; 66:10,11, llevarse, privar: 43:5, condenar: 
2:61, sellar, tapar: 18:11 , cubrir: 24:31 y explicar: 13:17
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Las múltiples posibilidades interpretativas del Corán según las 
motivaciones y realidades personales, así como “el Islam” que de ello 
resulta, es refrendado por el sociólogo de las religiones y escritor Reza 
Aslan (2014), quien afirma que “El Islam no promueve la paz ni de guerra, 
es una religión como cualquier otra. Si tu eres violento, tu Islam será 
violento, tu Budismo, tu Judaismo, tu Cristianismo será violento…”6
Aisha Bewley, por su parte, afirma que:
 el lugar del ser humano en el Islam es convertirse en un ser humano 
completo y vivo, que adora al Creador conectado con las maravillas 
reveladas en la existencia; una persona que busca un ámbito para 
establecer la justicia social y política a través del cumplimiento del 
Mensaje de Allah. La dicotomía Abd/Rabb: Siervo y Señor, es más 
importante que la dicotomía Hombre/Mujer (2002, p. 1).
Las conclusiones de la hermenéutica feminista del Corán, estable-
cen que no hay, en los fundamentos del Islam, razones incuestionables 
para la existencia del patriarcado, la discriminación de género ni la se-
gregación o subordinación de las mujeres en el nombre de la religión. 
Al respecto, Abdennur Prado sostiene que “una vez que se han 
establecido estos principios (cosmogónicos) de la visión coránica, la 
hermenéutica feminista demuestra que la teología del Corán no es 
patriarcal” (2012, p.41). En breve y para retomar, de acuerdo a dichos 
principios: En el Corán, Dios es uno y no es ni hombre ni mujer. Todo 
tipo de asociación de la Divinidad con cualquier identidad de género 
es idolatría. El Corán establece la igualdad ontológica del hombre y la 
mujer, al declarar que han sido creados de la misma esencia, alma o 
nafs. En el Corán no hay distinción de valor entre hombres y mujeres; 
su mensaje se dirige a toda la humanidad sin distinciones. No establece 
una autoridad masculina, no declara al “Patriarca” como jefe de familia 
ni de la sociedad; cada persona es responsable de sus actos y de su 
vida espiritual. No jerarquiza a las personas en función de su biología 
y, si bien reconoce las diferencias derivadas de ella, no las traduce
6  Reza Aslan. Entrevista en CNN: “Does Islam Promote Violence?” 29 de septiembre de 2014. 
https://www.youtube.com/watch?v=PzusSqcotDw
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como desigualdades, sino que llama a las personas a tener una actitud 
colaborativa.
La desigualdad sexual y la discriminación no son producto exclusivo 
de lecturas misóginas del Islam. La condición de la mujer en las socieda-
des musulmanas, así como las estructuras patriarcales y las relaciones 
de género, son producto de múltiples factores, dentro de los cuales la 
religión es uno más. Asma Barlas señala que:
La historia de la civilización occidental en cuanto a la opresión fe-
menina, es una prueba de que no hay nada innatamente islámico en 
la misoginia, la desigualdad o el patriarcado. Sin embargo, estos a 
menudo se justifican por los estados y los clérigos musulmanes en 
nombre del Islam (2002, p.30).
Para la hermenéutica feminista, el Corán brinda elementos sufi-
cientes para servir de base a una metodología de re-significación de las 
narrativas religiosas en pro de una mayor justicia social, que tenga su 
origen en las mujeres como sujetas políticas activas quienes, mediante 
la interpelación al patriarcado religioso y la interpretación de las escri-
turas, se involucren en un proceso liberador a favor de sí mismas y de 
todos las y los oprimidos:
 … las mujeres deben saber que existen otras posibilidades y que la 
palabra y la voluntad de Dios pueden ser interpretadas de maneras 
diferentes. También han de saber que esa interpretación no es pro-
piedad de nadie, en mayor medida porque el Islam no tiene Iglesia 
(Riffat Hassan, 2002, p.3).
activismo y una HeRmenéutica de la “sujeta” Política.
El objetivo de la hermenéutica feminista en el Islam es procurar 
interpretaciones que den origen a la elaboración de una teología femi-
nista que respalden acciones concretas en pro de la igualdad total para 
las mujeres musulmanas. La hermenéutica, como narración apoyada por 
mecanismos de privilegios que le permiten instalarse como “verdad” o 
“realidad” brinda los argumentos que apoyan la idea de las mujeres como 
subalternas, determina el lugar que ocupan en las mezquitas y los roles 
que pueden o no desempeñar en los ámbitos religiosos, entre otras cosas.
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En los países regidos por leyes y jurisprudencia basada en el Islam, 
las hermenéuticas definen, además del lugar de la mujer en lo religioso, 
si esta es sujeta de derechos o no, si es una interlocutora válida ante el 
estado o no, los roles que puede desempeñar en la sociedad política, 
los espacios públicos que puede o no ocupar, entre otros aspectos de 
su vida.
Es en este marco que se desarrolla el trabajo de Sisters in Islam 
(SIS), organización bandera del activismo feminista en la Fe islámica 
basado en una hermenéutica para la justicia de género. 
SIS surgió en Malasia en 1988 en respuesta a la progresiva erosión 
de los derechos de las mujeres en el acceso a la justicia en el sistema de 
la Sharia, los derechos sociales en la familia, el vestido, la participación 
en público, y la socialización entre los sexos y la enorme presión ejercida 
desde las autoridades gubernamentales y religiosas sobre las mujeres 
para ajustarse a la práctica dominante islámica de lo que constituye 
una “buena mujer musulmana” en términos de su papel como esposa 
y madre, en cuanto a la vestimenta, la conducta y el comportamiento 
en el hogar y en público.
El activismo de SIS se da en un contexto sociopolítico en que la 
agenda pública de Malasia está dominada por el discurso de los grupos 
islámicos que exigen un retorno al modelo de la primera comunidad 
musulmana de Arabia del siglo VII, el establecimiento de un estado 
islámico y la aplicación de las leyes islámicas como fueron formuladas 
por los juristas clásicos de los primeros siglos del Islam. Su influencia 
dominante se puede ver en las varias nuevas leyes, políticas y enmiendas 
a las leyes islámicas que se han introducido durante la década de 1990 en 
Malasia; este discurso refleja una tendencia creciente hacia la represión 
tanto de los derechos de las mujeres y las libertades fundamentales de 
los ciudadanos que viven en un país democrático. SIS surge como una 
protesta organizada y un esfuerzo para revertir el proceso de retroceso 
de los derechos que las mujeres habían ganado hasta ese momento, con 
el propósito de “Promover una comprensión del Islam, que reconoce 
los principios de la justicia, la igualdad, la libertad y la dignidad de un 
Estado-nación democrático”7
7  Para mayor información sobre la misión, historia y actividades de SIS, recomiendo visitar su 
página web : http://www.sistersinislam.org.my/
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Esta labor de promoción toma varias formas: Memorandos o cartas 
al gobierno sobre la ley o reforma de las políticas; cartas al editor o co-
municados de prensa sobre temas de actualidad para educar al público 
y crear un electorado que apoye una interpretación más igualitaria del 
Islam sobre cuestiones polémicas relativas a la justicia de género y la 
educación pública.
Para ello, una parte central del activismo de esta organización es:
la investigación sobre la interpretación del Corán, ya que este trabajo 
alimenta nuestras publicaciones, comunicados de prensa y activida-
des educativas sobre cuestiones en las que la autoridad religiosa 
conservadora o los movimientos islámicos están presionando para 
que se instalen las leyes y políticas que discriminan a las mujeres o 
que violan las libertades fundamentales (Nora MURAT, 2004, p. 141).
Su propuesta rescata principios básicos del Corán que todas y todos 
los musulmanes, sin importar su escuela de jurisprudencia, reconocen 
como fundacionales y a partir de ellos ha redirigido el trabajo herme-
néutico hacia el reconocimiento de la mujer como sujeta de experien-
cias religiosas, portadora de una historia personal en lo espiritual, con 
agencia para enunciar- con igual autoridad que sabios, juristas y teólogos 
legitimados por el androcentrismo- su propia noción de “Verdad” sobre 
lo revelado en el Corán, en un marco contextualizado por los derechos 
humanos y la justicia de género donde lo teológico, al ser personal, 
deviene político.
Hasta el día de hoy, el movimiento sigue abogando por la justicia 
social de género y por la adopción de un nuevo relato hermenéutico 
en el Islam, con todos los conflictos y tensiones que ello implica en 
múltiples frentes como el judicial, político y el religioso. Sisters in Islam 
ha peleado contra varios intentos del Status Quo de deslegitimar el tra-
bajo de la organización. El último de ellos fue una fatwa emitida por el 
Consejo de Religiosos Islámicos de Malasia en Julio de 2014, en la cual 
se solicita la proscripción de la organización por ser culpable 
de adherir al liberalismo y el pluralismo religioso, y por lo tanto des-
viada de las enseñanzas del Islam”; a lo que su fundadora Zainah 
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Anwar ha respondido afirmando que “durante mucho tiempo este 
gobierno ha dado casi carta blanca a las autoridades religiosas (..) 
para definir qué es el Islam y que no lo es en Malasia y quiénes son 
los buenos y los malos musulmanes8.
No obstante, SIS ha logrado posicionarse como organización vocera 
de la igualdad de género, justicia, libertad y dignidad en el Islam y líder 
del empoderamiento de las mujeres para agenciarlas en sus derechos 
fundamentales y animarlas a ser agentes de cambio. Sus publicaciones 
se han convertido en una importante herramienta de difusión para 
educar al público sobre sus derechos en Malasia. Su labor a favor de 
un concepto amplio de igualdad ha sido reconocida con la Legión de 
Honor del Gobierno Francés en Marzo de 20149.
La contribución de SIS es entregar los fundamentos para un nuevo 
diálogo entre el Islam y el Feminismo que ha sido la base para el desar-
rollo de un movimiento feminista islámico a través del enorme esfuerzo 
por desacralizar las narrativas sobre lo divino y lo sagrado en el Islam 
que mantienen a las mujeres en la categoría de objetos consumidores 
de productos y contenidos religiosos. 
Desde 2009, SIS ha globalizado su activismo a través del proyecto 
MUSAWAH (Igualdad, en lengua árabe) Ha generado una red de co-
laboración en el mundo musulmán a nivel global y reunido a las más 
destacadas expertas en hermenéutica feminista del mundo islámico 
como Amina Wadud, Ziba Mir Hosseini, Omaima Abou-Bakr, Asma La-
mrabet, Ayesha S. Chaudhry, Sa’diyya Shaikh, Lynn Welchman, Marwa 
Sharafeldin, Lena Larsen, Mulki Al-Sharmani, Jana Rumminger para 
realizar investigaciones y actividades educativas sobre los temas en los 
que juristas conservadores musulmanes ejercen mayor influencia en la 
esfera pública y religiosa. Estos temas incluyen la poligamia, las muje-
res como jueces en las cortes de Sharia, la igualdad ante los tribunales 
8  The Malaysian Insider.2 de Noviembre de 2014: “Putrajaya to blame for fatwa against Sisters in 
Islam, says founder “http://www.themalaysianinsider.com/malaysia/article/putrajaya-to-blame-
-for-fatwa-against-sisters-in-islam-says-founder#sthash.XdMAShoO.dpuf
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de justicia, la compatibilidad de la CEDAW10 con los valores esenciales 
del Islam, los derechos reproductivos y las interpretaciones de la aleya 
4:34 en lo que respecta a la autoridad del varón por sobre la mujer y la 
supuesta legitimidad de la violencia doméstica contra la esposa.
Aun cuando la hermenéutica, por sí sola, no puede poner fin a las 
prácticas patriarcales y gobiernos autoritarios, es crucial porque hay 
una ineludible conexión entre las preguntas existenciales que intenta 
responder la religión y la interpretación de las fuentes desde las cuales 
se elaboran sus respuestas. Hay una relación entre lo que creemos que 
Dios dice sobre las mujeres, la manera cómo nos representan, la forma 
como nos vemos a nosotras mismas y el modo en cómo somos tratadas. 
Esta ha sido una idea motriz en el trabajo de las teólogas y estudiosas 
feministas de la religión. 
Las enseñanzas del Corán proveen modelos de comportamiento 
para hombres y mujeres y sugieren un marco de referencia para las 
relaciones sociales e interpersonales. Como ya hemos dicho, diferentes 
lecturas dan origen a diferentes maneras de comprender el Islam y por 
lo tanto, a diferentes modelos de interacción que pueden favorecer o 
no a las mujeres. Es indispensable revisar los textos sagrados para que 
las y los musulmanes puedan desarrollar una teoría de la igualdad y la 
justicia social basada en el Corán.
Si queremos garantizar y respetar los derechos de las mujeres 
musulmanas, no sólo necesitamos impugnar las lecturas del Corán que 
justifican su abuso y degradación, sino que también debemos recono-
cer y legitimar las lecturas liberadoras, emancipadoras y alternativas, 
en la convicción de que esta dinámica de renovación es necesaria por 
cuanto lo Divino “... cada día se manifiesta de una nueva y maravillosa 
forma” (Corán: 29, 55)
La hermenéutica feminista del Corán es una actividad en progreso, 
que plantea preguntas a distintos interlocutores. A través de la revi-
sión de la doctrina y las interpretaciones canonizadas por la historia, 
pregunta a las y los creyentes lo que significa ser musulmán hoy en 
día: Si esto implica tomar una posición contra aquellos que insisten 
en prácticas injustas y santificar la tradición por encima de todo sin 
10  CEDAW: Convención de la ONU para la eliminación de todas las formas de discriminación y 
violencia contra la mujer.
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someterla a una reflexión o tomar una posición activa y consciente a 
favor de los principios cosmogónicos fundamentales de Libro Sagrado. 
Para los feminismos tradicionales o seculares, las voces feministas de 
las musulmanas y de las estudiosas en el Islam tienen algo que ofrecer, 
que es, mirar de nuevo y críticamente su propia relación conflictiva con 
la religión y de volver a examinar sus dogmas y conceptos sobre lo que 
es religión, lo que es Islam y lo que es feminismo. 
Es la posibilidad de elaborar una teología de la disidencia a partir 
de nuevo relato de liberación para las mujeres musulmanas que supere:
 la aparente disyuntiva entre la amenaza por parte de aquellas 
personas que quieren imponer interpretaciones patriarcales de los 
textos sagrados del islam, y la “panacea” de aquellas que luchan por 
un proyecto global hegemónico neocolonialista en nombre de los 
derechos humanos y del feminismo (Ziba MIR HOSSEINI, 2011, p.3). 
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